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Nur Eines, Ihr bhikkhus, lehre 
ich Euch kennen, heute wie früher: 
Leiden und Aufhebunor des Leidens. 
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Meditation nach der Buddhalehre. 

„Von Martin Steinke“ 

(Vortrag- am Uposathatage am 25. März 1929, Grüner Saal, Köthenerstraße 38). 


Es ist kein Zufall, daß sich die buddhistische 
Welt des Westens mit dem Teil der Buddhalehre, 
der das Gebiet der Meditation oder samadhi 
umfaßt, nur zögernd beschäftigt. Obgleich die 
durch den Ausdruck umschriebenen Übungen und 
Zustände einem Sehnen der menschlichen Natur 
entsprechen, sind sie doch, wie alle Anlagen und 
Fähigkeiten in der Menschenwelt, unterschiedlich 
verteilt. Übung und Gewohnheit sind. für ihre 
Ausübung und Beherrschung ebenso nötig, wie 
bei jeder anderen Fähigkeit. Wenn Übung und 
Beherrschung einer gewöhnlichen Fähigkeit von 
der Lebensweise abhängig sind, so ist bei der 
Meditation oder samadhi die Lebensweise die 
Übung selbst. Die Lebensweise ist die ständige 
Leerung und Bereinigung des Geistes von allen 
trübenden, hemmenden und fesselnden Zuständen 
in Gedanken, Worten und Taten. Das 
Zügelung des Geisteslebens in allen seinen Schat¬ 
tierungen, vom Empfindungsaugenblick zum vollen 

Gefühlserlebnis, zur gedanklichen Tätigkeit, zum 
klar bewußten Erlebensausklang. 

Der Meditation- oder samadhi-Übende braucht 
Ruhe, aber keineswegs ist das Ziel von samadhi 
Ruhe, sondern es ist, wie das der gesamten 
Buddhalehre — Aufhebung des Leidens. Der 
Ruhezustand der Meditation an sich ls t noch keine 
restlose Aufhebung des Leidens. £ r nur die 
Gegenerscheinung von Unruhe. Erscheinung un 
Gegenerscheinung gehören zum Ganzen. Unruhe 
und Ruhe sind Erscheinungsformen des ganzen 
Vorganges, Bewußtsein, Leben. Ünd Leben ist 
Leiden. Hat man das klar gegenwärtig, ist es 
nicht möglich, bei Ausübung der Meditation in 
Zweifel zu kommen, ob sie richtig unc * forderlich 
oder falsch geübt wird. 

In gutgemeinter Absicht, im E^ er nutzen, 
unter dem Eindruck der scheinbare 0 Gleichheit, 
dem Zwange des überreichen Materials, das eine 
Gleichmäßigkeit und Monotonie wie kein anderes 
zeigt, der äußeren formhaften Ah noc °keit ml * 


anderen bekannten Vorgängen und Übungen im 
Gebiete des Geistigen, wurde der Europäer dazu 
verleitet, in der Meditation nach dem dhamma das 
Gleiche zu sehen wie im Gebet. 

Unterstützt wurde diese Ansicht noch durch 
die Tatsache, daß auf einer gewissen Stufe der 
geistigen Entwicklung die Buddhalehre zur Religion 
sich umbiegt. Man kann auch sagen, daß auf 
einer gewissen Stufe der geistigen Entwicklung 
das Einzelwesen in einem Sehnsuchts- und Er¬ 
wartungszustand seine Höhe erreicht hat, und daß 
das Erleben dieses Zustandes kurz mit dem Wort 
„Glaube“ umschrieben wird. Da Leben ein einheit¬ 
licher Vorgang ist, ist dieser Zustand der Gläubigkeit 
weder an Land noch an Stand, noch an Rasse 
oder Farbe gebunden. Wo er sich in buddhistischen 
Ländern zeigt, „ist er die populäre Form des 
Buddhismus und das, was die Europäer bis jetzt 
fähig waren zu studieren“, sagt ein gegenwärtiger 
Führer des Mahayana-Buddhismus (Tai Hsü). Und, 
kann man hinzufügen, willig und gern studierten, 
da es sich mit Bekanntem deckte. Aber alleVergleiche 
zwischen buddhistischer Meditation und dem Gebet 
sind vollkommen zwecklos, da zwei gänzlich ver¬ 
schiedene Dinge, die nichts miteinander zu tun 
haben, dabei verglichen werden sollen. Ein solcher 
Vergleich geht nach beiden Seiten fehl und kann 
den Tatsachen, die beiden zu Grunde liegen, nicht 
gerecht werden. 

Solche Vergleiche kommen dann, wenn man 
in seiner Lebensführung nicht konsequent den 
Weisungen des dhamma gefolgt ist. Wenn man 
* entweder durch die Ähnlichkeit der Zustände 
getäuscht wird oder aber aus Lässigkeit, Eigen¬ 
dünkel, Verwirrung usf. den Kalnpf bis zur 
Erreichung des Zieles: vollkommene Besiegung 
des Lebensdurstes, unterbricht oder wohl gar 
aufgibt. Darum sind alle Vergleiche, die von 
nicht-buddhistischer Seite zwischen Gebet und 
samadhi gezogen werden, von vornherein als 
irreführend und abwegig zu betrachten (Heiler: 
„Die buddhistische Versenkung“). 
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Aber auch wenn Buddhisten die Meditation 
„ein von allem Beiwerk entkleidetes Gebet" 
nennen, so ist das leicht irreführend. Ein Gebet * 
ist und bleibt für den Gläubigen ein Zustand 
innerer Beruhigung, bei dem der Geist (Seele) i 
in Zwiesprache mit seinem Gott ist. Entzieht man i 

dem Gebet diesen wesentlichsten Inhalt, dann hört i 

es auf, Gebet zu sein. j 

< 

Damit wird der Zustand noch keineswegs < 
zum meditativen im buddhistischen Sinne. Nicht 
ist das „In-sich-zur-Ruhe-kommen aller Sehnsucht ' 

im Bewußtsein" das Ziel des dhamma; denn \ 

dann bliebe Bewußtsein bestehen. Nicht ist das : 

„In-sich-selber-Schwingen nach Ausstoßung aller ] 

Gefühls- und Begriffsinhalte im unmittelbaren 1 

Erlebnis seiner selbst als Vergänglichkeit, Ent- < 

süchtung, Aufhören, Entsagen“,* das Ziel des : 

dhamma, denn auch dann bleibt Bewußtsein i 

bestehen; sondern: „Das ist ja das Höchste, das < 

Erhabenste: das Ende aller Bildungen, das Sich- 
loslösen von allen Daseinssubstraten, die Versiegung 
des Begehrens, die Willenswendung, die Aufhebung, ^ 

das Nirwahn"**, und „somit, ihr bhikkhus, besteht 
der Zweck des ,heiligen Lebens* nicht in Almosen- j 

empfang, nicht in Ehre und Ruhm, nicht in I 

Gewinnung der Sittlichkeit, nicht in Gewinnung 
der Sammlung, nicht in der Gewinnung des Er¬ 
kenntnisblickes. Jene unerschütterliche Gemüts- 1 

erlösung aber wahrlich, ihr bhikkhus, das ist der < 

Zweck des heiligen Lebens, das ist der Kern, 1 

das ist das Ziel."*** Solche Definitionen wie die < 

obigen erklären die Lehre des Rama, des Lehrers l 

vom Buddha. Man umschreibt durch solche i 

Formulierung das, was man als Bewußtseinsunend- 1 

lichkeit bezeichnet. Aber auch Bewußtseinsunend- 1 

lichkeit ist und bleibt etwas Zusammengesetztes, : 

Erdachtes, Ersonnenes. Was aber zusammenge- « 

setzt, erdacht, ersonnen ist, ist der Veränderlichkeit, 
dem Werden und Vergehen unterworfen und i 

damit dem Leiden, ganz abgesehen davon, daß i 

die Geistbetätigung des Denkens und Sinnens, 1 

des Begriffebildens schon für diesen Zustand der 
Bewußtseinsunendlichkeit, wenn er zum vollen I 

Erlebnis wird, unmöglich ist. (Irgendeine andere i 

Begriffsbildung des Erlebnisses Salz, wenn es klar 1 

bewußt erlebt wurde als Salz, ist unmöglich. Läßt j 

das Erlebnis Umschreibungen zu, wurde es nicht ] 

klar bewußt erlebt, der Geist war in Abhängigkeit < 

von irgendwelchen Umständen oder Vorgängen 
nicht zur vollen Konzentrationskraft gekommen.) ] 

Uber diesen Geisteszustand der Bewußtseinsun- « 

endlichkeit ist der Buddha bis zur Aufhebung < 

jeglicher Wahrnehmbarkeit (nirodha) vorgedrungen, ] 

und erst nachdem der nirodha-Zustand erreicht wird, i 

heißt es von dem, der diesen Weg der Leid- i 

aufhebung geht: „Des weise Erkennenden Wahn < 

^Buddhistische* Üben und Denken Nr. 2, S. 25. 

Nvanatiloka, „Das Wort des Buddha* 4 (Anguttara-Nik. IX). 
i . y Ny*n*til°ka, „DasWort des Buddha 44 (Anguttara-Nik. III 32). 

meine Schrift „Brahmaviharabhavana 44 , Preis RM 1.—. 
’Majj-Nik. 36, Saccako II. 


ist verloschen." Dann erst sind die letzten, feinsten 
Regungen von Gier, Haß und falschem Denken 
(lobha, dosa, moha) geschwunden. 

Bei einem Vergleich zwischen dem Gebet 
und samadhi der jhana-Zustände scheint eine Ver¬ 
wechslung der brahmaviharabhavana mit dem Gebet 
vorzuliegen 1 . Das Verweilen in den vier Uner¬ 
meßlichen, mit dem brahma eins werden, hält 
einen Vergleich mit dem Gebet viel eher aus, ja 
es ist, wie das Gebet der Weg zu Gott ist, der 
Weg zu brahma= Gott. Ebensowenig wie brahma¬ 
viharabhavana, wenn sie geübt und gepflegt wird, 
unmittelbar zur Verlöschung oder auch nur zur 
zeitweiligen Befreiung führt (nirodha), ebensowenig 
kann man durch Gebet das Ziel des dhamma 
unmittelbar erlangen, wohl aber durch samadhi 
der jhana-Zustände, die von der achten Stufe aus 
schon hier die zeitweilige Befreiung bringen und 
das vollkommene Verlöschen von der vierten Stufe 
der Geistesreinigung aus. 

Wohl jeder kennt die Zustände und Vorgänge 
des Geistes, die durch den Begriff Gebet umschrieben 
werden. Wer aber kennt Meditation? Geübt 
und gepflegt wurde sie bis jetzt nur in buddhistischen 
Ländern, und da auch nur von einem gewissen 
Prozentsatz der Menschen. 

Von vornherein muß man sich darüber klar 
sein, daß für die Erreichung des Zieles im Sinne 
der Buddhaerkenntnis Meditation nicht unbedingt 
notwendig ist. Ziel der Lehre ist die Erkenntnis 
des Lebensvorganges als eines einheitlichen Vor¬ 
ganges und Aufhebung des ganzen Prozesses 
durch Verwirklichung des Erkannten, um dem 
Relativitäts-Geschehen „Leben" ein Ende zu bereiten 
und aus dem Kettenlauf des Geschehens entkommen 
zu können, oder, wie der Buddha sagt, „Leiden 
aufzuheben." 

Die eigentlichen Vertiefungs-oder Meditations¬ 
stufen nach dem dhamma sind die jhana-Zustände, 
von denen die ersten vier die größte Bedeutung 
besitzen, weil die Erreichung des vollkommenen 
Verlöschens (khandha-parinibbana) über Stufe 4 
führt. Die Nachdrücklichkeit, mit der der Buddha 
immer wieder zu ihrer Pflege und Übung auffordert, 
hat seinen Hauptgrund darin, daß sie, richtig 
geübt, sicher und schnell zur Beherrschung des 
Lebensvorganges, d. h. zur vollkommenen Besiegung 
des Lebensdurstes führen, und daß sie über den 
Weg des Wohles und nicht des Wehes gehen. 
Denn das hatte der Buddha selbst erfahren und 
auf diesem Wege sich überhaupt erst die Aufhebung 
des Leidens erkämpfen können. 2 Da sie selbst 
Erlebnisse eines Weges sind, können sie auch nur 
wie ein solcher beschrieben werden. Das Gehen 
und Erleben bringt nicht nur die Bestätigung von 
der Richtigkeit des beschriebenen Weges, sondern 


darüber hinaus spornt es zu immer weiterem 
Fortschreiten an. Das Gehen und Fortschreiten 
erstreckt sich einzig* und allein auf das, was wir 
geistige Zustände nennen.’ „Nicht sage ich, ihr 
bhikkhus, kann man durch Wandern das Ende 
der Welt erlangen, und nicht sage ich, kann man, 
ohne das Ende der Welt erlangt zu haben, dem 
Leiden ein Ende machen/* Erst wenn das Ziel 
vollkommen erreicht ist, ist die Gewißheit gesichert. 

Allein die Tatsache, daß der Buddha sich 
selbst nur Wegverkünder nennt (Samyutta II) 
weist darauf hin, daß die Erkenntnisarbeit nach 
dem dhamma von Anfang an ein allmähliches Fort¬ 
schreiten, ein ständiges „Streben ohne Unterlaß** 
ist. Je mehr man die befreiende Wirkung dieses 
Weggehens (weg-gehen) kennen lernt, um so mehr 
wird man gewillt sein, ihn zu beendigen. Ist die 
gewöhnliche Lebensführung durch Bindungen und 
Fesselungen aller Art gekennzeichnet und leidvoll, 
so ist das Gehen von diesem Teil des dhamma- 
Weges, den man clu.ch die Verwirklichung der 
jhana-Zustände behüt, eine Lebensführung, die frei 
von Bindungen und Fesselungen ist und darum 
leidbefreiend wiikt. 


Die Pflege der jhana-Zustände war ein 
Geistestraining, das zu Buddhas Zeiten auch von 
Nichtbuddhisten geübt wurde. Der Unterschied 
zwischen beiden besteht darin, daß der Nicht¬ 
buddhist (puthujjana) die letzte Stufe, Aufhebung 
jeglicher Wahrnehmbarkeit, nicht erreichen kann, 
weil bei ihm die erste der zehn Fesseln, Persön¬ 
lichkeitsglaube (atta-ditthi), nicht gesprengt ist. 
Das Persönlichkeitserlebnis ist bei ihm nicht als 
das Ergebnis eineszusammengesetzten Kräftespieles, 
eines Wirkensvorganges der fünf gruppenmäßigen 
Ballungen erkannt (panc upadana khandha —Form, 
Empfindung, Wahrnehmung, Geistestätigkeit, Be¬ 
wußtsein = rupa, vedana, sanna, sankhara, vinnana). 
Das Wirkensergebnis verdichtet sich bei ihm immer 
wieder zum Ich-Erlebnis durch die ständig sich 
erneuernde Nahrung des Lebensvorganges so stark, 
daß ständig die Täuschung des „Mir** und „Mein , 
des „Ich bin** und „Ich kann** da ist. Die Erkenntnis: 
Form, Empfindungen, Wahrnehmungen, Geistes¬ 
tätigkeiten, Bewußtseinsvorgänge sind da, werden 
erlebt, geht vollkommen in der Fiktion unter: „Ich 
erlebe die Form, Empfindungen usf.** Und solange 
die Suggestionskraft vom „Ich-Erleben** bestehen 
bleibt, ist es auch nicht möglich, zu einer Auflösung 
jeglicher Wahrnehmbarkeit zu kommen. Aufhebung 
jeglicher Wahrnehmbarkeit bedeutet für den „ 
buddhisten Aufhebung, Zerstörung des »Ich . und 
damit ein Leiderlebnis und keine Leidbefreiung. 
Soweit die Kraftwirkung des „Ich-Erlebens* sich 
spannen läßt, kann sie auch der Nichtbuddhist 
spannen, dann aber „biegt Bewußtsein (vinnana) 
wieder um, über Bewußtsein geht es nicht hinaus 
(Samyutta II). Der Lebensvorgang ist von Sucht 


gesättigt, vom Suchen nicht frei. Erst der Ent- 
süchtete, von jeglichem Suchen freie, vollkommen 
freie, leere Vorgang führt zu nirodha, der nicht- 
gereinigte hinterläßt Rückstände, erst der gänzlich 
reine Brennprozeß führt zur vollkommenen Ver¬ 
nichtung, Zerstörung der Brennahrung. „Ich** lebt 
von der Brennahrung, ist Lebensbrennen, durch 
die Nahrung des Süchtens und Dürstens in allen 
ihren Verzweigungen und Verästelungen ständig 
genährt, am stärksten da, wo Wohl erlebt wird. 
Denn: „Menschen sind Wesen, die Wohl suchen", 
und in der Meditation ist die Steigerung des 
Wohles bis zur äußersten erlebbaren Grenze möglich. 

Die Grundlagen, Bedingungen, die für die 
Meditation notwendig sind, sind karmisch bedingte, 
d. h. das gesamte Tun des Menschen in Gedanken, 
Worten und Taten muß eine solche Richtung haben, 
daß die Grundlagen und Bedingungen sich zeigen, 
in Erscheinung treten können. Sind die Grund¬ 
lagen da, dann kann sich der Lebensprozeß im 
Meditationszustand öffnen. Das, was man Lebens¬ 
kraft nennt, nimmt durch die Gebiete des Geistigen 
einen Verlauf, der frei ist von Fesselungen und 
Hemmungen. Der Geist als Organ betätigt sich 
in seiner vollendetsten Form, d. h. in vollkommenster 
Klarheit. Der Lebensvorgang verliert alle anderen 
Eigenschaften, Besonderheiten und behält nur die 
eine Eigenschaft des Bewußtseins, Bewußtwerdens. 
Und letztes, wirkens- und erlebensmäßig kontrollier¬ 
bares Bewußtwerden ist das von Wohl, Wehe, 
weder Wohl noch Wehe. Bildlich gesprochen 
gleicht er der Flamme, die im Brennprozeß alle 
Beilegungen, Eigenschaften, Unterscheidungen auf¬ 
gibt, bis im letzten Stadium nur noch die eine 
Eigenschaft „Wärme** übrigbleibt. 

Das, was Bewußtsein in der Meditation erlebt, 
registriert, erkennt, ist Wohl, das sich in zunehmender 
Ruhe verstärkt, bis es den ganzen Lebensvorgang 
erfüllt. »Jene Gebiete, die höher und herrlicher 
sind als Wissensklarheit**, umschreibt der Buddha 
den Zustand, oder „sichtbares Wohl, selige Ruhe" 
nennt er ihn.* 

Das Ruhe- und Rastlose des Lebensvorganges 
wird durch vollkommene Ruhe ersetzt. Je nach 
dem Umfang des Lebensprozesses, nach seiner 
Kraft und Stärke, die in dem heißen Wollen, 
Wünschen, Begehren am prägnantesten ihren 
Ausdruck finden, füllt sich das Erlebnis des Wohles, 
wächst und steigert sich. „Aber es bleibt Wohl." 

„Süß" z. B. ist ein einheitlicher Erlebens¬ 
vorgang, und doch verschieden, je nach der Art, 
wie das Erleben vermittelt wird. Und die Art 
des Erlebens ist wieder von der Form abhängig. 
Gesüßter Reisbrei ist ein anderes Erleben, eine 
andere Form als reiner Zucker, süßes Obst eine 
andere Form, ein anderer Erlebensvorgang als 
süßes Backwerk usf. So auch ist in den einzelnen 
Zuständen der Meditation das Erleben verschieden. 


# M*j j.-Nik. 




ebenfalls die Form. Im ersten bis vierten jhana 
ist der Erlebensvorgang durch das Bewußtwerden 
des Körpers gekennzeichnet. Im Zustand der 
Raumunendlichkeit, der Bewußtseinsunendlichkeit, 
der Leerheit und Grenze jeglicher Wahrnehmbarkeit 
sind die Einflüsse, die vom Körper ausgehen, 
aufgehoben. Immer bleibt aber das Erleben „Wohl.“ 

Wie im Erleben des Süßen die Steigerung 
des Vorganges liegt, so liegt im Erleben des 
Wohles die Steigerung der Meditation. Was sich 
sonst an Erlebnissen in der Meditation zeigen 
mag, ist nur formhaft anders gestaltet und wirkt 
seinerseits formhaft gestaltend. Der Inhalt bleibt 
sich stets gleich. 

Wenn auch die Meditation für die Erreichung 
des Zieles nach dem dhamma nicht unbedingt 
notwendig ist, so ergibt sie sich für die praktische 
Arbeit in der Buddhalehre eigentlich von selbst. 
Jedenfalls immer dann, wenn der Lebensvorgang 
solchen Verlauf nimmt, daß durch das Abarbeiten 
der starken Fesselungen und Bindungen (lobha, 
dosa, moha) ein Vakuum, eine Leere entsteht, 
die ausgefüllt werden muß, weil sonst der Lebens¬ 
vorgang nur sprunghaft in der alten Richtung 
weiter verläuft, und es nicht zur Willenswendung 
kommen kann. Ohne Willenswendung ist aber 
ein Beschreiten des achtfachen Pfades nicht möglich. 

Man hat oft gesagt, daß an Stelle der 
Meditation die Beschäftigung mit dem pali-Studium 
treten kann. Das ist nur bis zu einem gewissen 
zutreffend. Beschäftigt man sich bei der 
-™keit im Geiste und am Geiste nach der Buddha¬ 
lehre mit der pali-Sprache, so tritt unbedingt 
einmal der Augenblick ein, wo man dieses Studium 
unterbrechen muß, wo man nicht weiterkommt, 
weil die Möglichkeiten des Erlebens in dem, was 
nian Sprache nennt, erschöpft sind. Leben ist 
a ^ e, ‘5* n Vorgang, der sich nicht in der Sprache 
erschöpft. Das Sprachstudium kann, wie anderes 
ernstes Denken und Sinnen Stufe des Fortschreitens 
auf dem Wege bis zur völligen Leidüberwindung 
sein, ist aber noch nicht das Erlebnis der restlosen 
Leidaufhebung. Es kann bis zur „Wissensklarheit“ 
führen, Leben geht aber über die „Wissensklarheit“ 
hinaus. . I n dem Zustand der Wissensklarheit ist 
der Geist durch Wissen gebunden, nicht frei. 
Das, dessen er sich bewußt wird, ist das „Wissen“, 
fv er das des M ar bewußten Erlebens von 

Wohl, Wehe oder Indifferenz. Wird er sich dieses 
Zustandes bewußt, hört das Wissen als Wissen¬ 
schaft, als Denktätigkeit auf. Gewiß gibt das 
Studium mit der pali-Sprache Befriedigung, schafft 
Genuß, auch ein gewisses Maß Ruhe gegenüber 
anderen Beschäftigungen und Tätigkeiten. Aber 
so gewiß bei dem Studium des pali wie bei dem 
Studium jeder anderen Sprache die Denkbetätigung 
des Geistes nicht zur Ruhe kommt, sondern zur 
Tätigkeit angeregt und angespornt wird, so gewiß 


ist in der Ausübung einer solchen Tätigkeit und 
der Ausübung der Meditation ein großer Unter¬ 
schied. Die Meditation verlangt das Zur-Ruhe- 
kommen des Sinnens und Denkens. 

Klarbewußtes Zur-Ruhe-kommen des Geistes 
im buddhistischen Sinne mit dem Ziel der 
Erreichung von nibbana ist nur möglich, wenn 
die gesamte Lebensführung einen sehr hohen 
sittlichen Stand erreicht hat, andernfalls sind die 
Prozesse und Bedrängungen des Geistes, die 
sich aus der früheren Art der Lebensführung 
ergeben, so stark, daß der Geist der flackernden 
Kerzenflamme gleich in ständiger Unruhe ist und 
bleibt. 

Es ist wohl möglich, daß man eine gute 
Kenntnis der Sprache, auch des pali, sich erwerben 
kann, ohne besonders streng in der Befolgung 
der 5 silas zu sein, ja, oftmals wird man bei 
solcher Arbeit durch einen Schluck Wein oder 
Bier angeregt, das Nikotin der Zigarre oder 
Zigarette wird bei der Arbeit günstig empfunden. 
Solche Lebensführung ist bei der Ausübung der 
Meditation unmöglich. Hier gilt es absolute, 
strengste Erfüllung der 5 silas, andernfalls das 
Ziel der Meditation im buddhistischen Sinne nicht 
erreicht wird. Ja, trotz einer zeitweiligen Befreiung, 
die das Verweilen in der Meditation mit sich 
bringt, können die Bedrängungszustände, die 
sich aus nicht erfolgter Willenswendung immer 
wieder einstellen, so stark wirken, daß der Erfolg 
der Meditation gerade in das Gegenteil umschlägt 
und nicht eine Befreiung und Reinigung des Geistes 
eintritt. Der Lebensvorgang wird dann auf die 
Dauer nicht leichter und freier, kann nicht bis 
zum völligen Verlöschen geführt werden, sondern 
er kann sich so verwirrend und belastend gestalten, 
daß ein Mensch dem Devadatta gleich nur Schweres 
auf Schweres häuft, bis er unter der Last begraben 
wird. 

Denn trotz der Möglichkeit des Verweilens 
in den jhana-Zuständen wurde Devadatta von den 
schlimmen Gedanken des Tötens und Mordens 
nicht frei, und wenn auch seine Anschläge auf 
das Leben des Buddha keinen Erfolg hatten, so 
wirkte sich die dauernde Beschäftigung mit den 
Gedanken, die aus dem Süchten und Verlangen 
nach Macht kamen, für das Leben des Devadatta 
genau so schlimm aus, als wenn die Tat Erfolg 
gehabt hätte; denn der Geist ist der eigenliche 
Träger des Lebensvorganges. In ihm wirkt der 
Lebensprozeß so intensiv, gestaltet sich so zwingend, 
daß er von hier aus immer wieder die Form des 
Daseins bestimmt: „Das Denken erst, dann Wort 
und Tat, im Denken liegt des Schicksals Saat.“* 

Nach dem buddhistischen Kanon, d. h. nach 
der Erkenntnis des Buddha, nimmt von denen, die 
das Ziel der Lehre erreicht haben, der die Meditations- 


• Dhammapada. 






oder jhana-Zustände Beherrschende die erste Stelle 
ein, an zweiter Stelle wird der genannt, der ohne sie 
den Weg als sukkha-vipassaka nibbana erreicht hat. 

Diese Trennung der arahats in zwei Gruppen 
kann zur Annahme führen, daß der eine arahat 
besser ist als der andere, mit anderen Worten, 
daß sie aus einer psychologischen Wertung erwachsen 
ist. Das trifft nicht zu; denn arahat ist arahat, 
d. h. einer, der das Ziel erreicht hat, und auf die 
Erreichung des Zieles kommt es an. Was einer 
auf dem Wege zum Ziele erlebt, mag noch so 
unterschiedlich sein, Hauptsache, er ist am Ziel. 
Was er am Ziele erlebt, mag noch so verschieden 
sein, er ist am Ziel. Der die Vertiefung Beherr¬ 
schende hat nur den Vorteil des größeren Erlebens. 
Wie die Flamme von einer Kerzenstärke etwas 
anderes ist, als eine von zwei und mehr und doch 
das gleiche bleibt, nämlich Licht und Wärme. 
So stark auch die Flamme sein mag, so viel Kerzen¬ 
stärken sie umfassen mag, sie bleibt Licht und 
Wärme. So ist der, der als sukkha-vipassaka das 
Ziel erreicht, bildlich gesprochen, nur im Besitz 
von einer Kerzenstärke, der über die jhana 
Verfügende verfügt über zwei oder mehr Kerzen¬ 
stärken. Durch diese Anordnung wird nur der Umfang 
des Erlebens bestimmt, nicht aber die Qualität. Sie 
muß sich im Erlebcnsvorgang immer gleich bleiben: 
Wohl, Wehe, weder Wohl noch Wehe. Beim 
arahat: „Einzig von Wohlgefühlen erfüllt, besteht 
er bis zur Erreichung von khandha-parinibbana.“ 

Solange der Geist noch zu psychologischen 
Wertungen neigt, solange ist der Lebensvorgang 
noch nicht in seiner Gesamtheit erkannt. Auf 
dem Wege zum Ziele zeigen sich diese psycho¬ 
logischen Wertungen als Stationen, die hemmend 
oder fördernd auf das Streben im Sinne des 
dhamma einwirken. Am Ziele angelangt oder 
auch schon, wenn es klar erkannt ist, verlieren 
diese Wertungen ihre Bedeutung. Tatsachen sind 
da, die sich aus dem Gesetz von Ursache und 
Wirkung erklären, karmisch zeigen und verlaufen, 
das ist die Erkenntnis. 

Der europäische Geist hat versucht, in das 
Gebiet der Meditation mit ordnender Hand ein¬ 
zugreifen, das Material zu sichten und zu klären.* 
Doch jeder Versuch, wenn objektiv ehrlich unter¬ 
nommen, ist bis jetzt immer gescheitert. Man 
entschuldigt sich damit, daß die gegenwärtige 
Zeit eine andere ist als die frühere, daß man 
den östlichen Geist nicht verstehen kann, weil das 
Denken vor 2 500 Jahren andere Bahnen gegangen 
war und ist, einen völlig anderen Verlauf hatte, 
als das der Gegenwart. 

Solche Beurteilung wird der Lehre des Buddha 
nicht gerecht. Er nennt seine Lehre klipp und 
klar eine zeitlose. Der Fehler liegt vielmehr in 
der Tatsache, daß man sich scheut, bei der 
Erfoischung und Ergründung des Lebensvorganges 
bis an die letzte Möglichkeit des Erlebens zu gehen. 


_ Das ist eine um so auffallendere Erscheinung, 
da sich unsere Zeit mit Vorliebt; die exaktwissen¬ 
schaftliche nennt, die ihr Wissen auf das Experi¬ 
ment, d. h. den sichtbaren, erlebbaren Vorgang 
stützt. In der Meditation liegt aber die Möglichkeit 
des Experimentes für den gesamten Lebensvorgang. 
Sie gehört darum zur Praxis des Buddhismus und 
ist der letzte, wichtigste, aber auch der schönste 
Teil des achtfachen Pfades. 

Jedes Experiment bedarf der Vorbereitung, 
wenn es gelingen soll. Wer experimentiert hat, 
weiß, wie wichtig die Vorbereitungen sind, weiß 
auch, daß von der Sorgfalt und Richtigkeit, mit 
der sie gemacht werden, der Erfolg abhängt. Die 
Vorbereitungen zu dem großen Experiment 
des Erlebens des gesamten Lebensvorganges 
sind für das Gelingen des Werkes das Aller¬ 
wichtigste. 

Summarisch werden sie durch die sieben 
Stufen des achtfachen Pfades benannt: Rechte 
Erkenntnis, rechte Gesinnung, rechte Rede, rechtes 
Handeln, rechtes Wandeln, rechtes Mühen, rechte 
Einsicht, und aus ihnen, in Abhängigkeit von ihnen, 
ergibt sich die Möglichkeit der rechten Vertiefung 
oder der rechten Meditation als Arbeitsleistung 
in ihrer Vollkommenheit. 

Jedes Experiment erfordert größte Auf¬ 
merksamkeit, so auch das Experiment im Buddhismus, 
die Meditation. Das ist es, wodurch sie sich ihrem 
innersten Wert nach von allen noch so ähnlichen 
Vorgängen unterscheidet. Der im Sinne der 
Buddha-Erkenntnis Meditierende istbei vollstem, 
klarstem Bewußtsein. Sein Geist muß fähig 
sein, jede Regung des Lebensvorganges klar 
zu erkennen, er muß aber auch die Kraft haben, 
sie klar zu erleben, um sie aufheben, überwinden, 
stillen zu können. 

Grundlage und Vorbedingungen für solche 
Erkenntnis ist Ordnung im Geiste. „Nicht sage 
ich, ihr bhikkhus, kann ein unbesonnener Mensch, 
der unklar denkt, bedachtsam ein- und ausatmen/ 4 
Durch Unbedachtsamkeit und Unklarheit wird der 
Lebensvorgang immer wieder aus der Bahn ge¬ 
rissen. Unbedachtsamkeit * und Unklarheit bringen 
die Unruhe in den Lebensvorgang, geben dem 
begehrlichen, wie dem neidvollen Wollen den Weg 
frei, verleiten den Geist zu allen möglichen Wün¬ 
schen, Erwartungen, Hoffnungen, Schlußfolgerungen 
usf., verhindern die klare Erkenntnis, daß Körper, 
Empfindungen, Wahrnehmungen, Denken, Bewußt¬ 
sein durch Unruhe neue Nahrungsmöglichkeiten 
erhalten. Unbesonnenheit schafft die Trübungen 
und Fesselungen des Geistes. Die Hemmungs¬ 
zustände machen ihn nicht frei und rein. Solange 
der Geist nicht frei und rein ist, ist es ihm nicht 
möglich, den Lebensprozeß erkennend durchschauen 
zu können. Die Kraft, mit der tanha, der Le¬ 
bensdurst, durch die Klaviatur der Sinne sein ver¬ 
wirrendes Spiel spielt, ist so stark, so gewandt. 


•Z. B. Dr. Karl Seidenstüdcer. „Pali-BuddhUmu.“ in Über.et*u“S en “' Benares Verla*, München-Neubiberg S. 275-282. 
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so geschmeidig, so suggestiv und mannigfaltig, 
daß nur angespannteste Wachsamkeit, unermüdliche 
Aufmerksamkeit, Stetigkeit und immer neue Ver¬ 
suche nach noch so vielen Mißerfolgen endlich den 
Sieg bringen können. 

Das Bereinigen des Geistes, das die wich¬ 
tigste Grundlage für die Arbeit in der Richtung 
der Meditation bildet, zeigt einem mit vollster 
Deutlichkeit und Klarheit den Weg, den das eigene 
Karma gegangen ist. Immer wieder zuckt dasTun des 
Menschen in Gedanken, Worten und körperlichem 
Tun in jene Richtung, in der Begehren und Wünsche 
aufsteigen und neue Nahrung finden: das Auge 
und die Formen, das Ohr und die Töne, die Nase 
und die Düfte, die Zunge und die Säfte, die ganze 
Körperoberfläche und das Tastbare, der Geist 
und das Vorstellbare versuchen ihr zauberhaftes 
Spiel vom feinsten Pianissimo bis zum stärksten 
Fortissimo. Ohne Kampf kann man da nicht 
standhalten. Der Kampf aber bringt die über¬ 
raschende Klarheit, daß das Bewußtsein sich aus 
dem Spiel zurückziehen kann, ohne auch nur im 
geringsten an Kraft zu verlieren oder an Klarheit 
einzubüßen. 

Nach jedem Kampf gewinnt man immer mehr 
an Erkenntnis, daß in dem, was durch die Arbeit 
der Sinnesorgane im Lebensvorgang ständig auf- 
springt, die bedrängenden, fesselnden und hemmen¬ 
den Zustände des Lebensprozesses ihre reichste 
Nahrung haben. Je unbewachter, ungezügelter 
der Mensch ist, d. h. je weniger er sich der Arbeit 
der Sinnesorgane bewußt wird, um so eher unter¬ 
liegt er den Einflüsterungen, Wünschen und Ab¬ 
sichten, um so stärker kreist der Lebensvorgang 
in den Sinnenwelten, der Empfindungen, Gefühle, 
Wahrnehmungen, dem Denken, saugt sich mit Lust, 
Begierde oder mit Haß, Groll, Neid, Mißgunst 
voll, und daraus entspringt sein falsches Denken, 
nährt sich das falsche Denken ständig. Immer 
wieder ist das Erlebnis Enttäuschung über Ent¬ 
täuschung. Der Geist kommt zu keiner Klarheit, 
da in dem ganzen Vorgang des gesamten Lebens¬ 
prozesses nichts Bleibendes, Beharrendes zu finden 
ist, sondern nur ein Wechsel, ein ständiges Kommen 
und Gehen, das immer an Ursachen, Bedingungen 
geknüpft ist. Die Ursachen und Bedingungen 
selbst sind veränderlich, wechselnd, unbeständig 
(anicca, dukkha, anatta). 

Gleich einem Ball, der nur so weit fliegt, 
als die Anfangskraft, mit der er geworfen wurde, 
reicht, und wenn die Kraftwirkung aus dieser Ur¬ 
sache, aus dieser Bewegung erschöpft ist, sein 
Fliegen aufhört, so schleudert der Lebensvorgang, 
wenn er ungezügelt, unbewacht, unkontrolliert 
bleibt, die Bälle der Taten in Gedanken, Worten 
und körperlichem Tun. Soweit die Kraftwirkung 
reicht, solange fliegen die Bälle, und wenn auch 
einer sinkt, tausend andere sind in ständiger Be¬ 
wegung. Ruhe, zur Erkenntnis und Klarheit zu 
kommen,, besteht für den Geist nicht. Im reinsten 
Wollen, in der edelsten Tat, die hier vollzogen 


werden kann, bleibt das Moment der Unruhe, der 
Bewegung. Der Wurf, der den Ball treibt, mag 
noch so groß sein, er mag aus einer Kraft kommen, 
die den Ball bis ins Unsichtbare treibt, es bleibt 
ein Wurf. Die Tat, mag noch so edel sein, ihre 
Wirkungen bis ins Unsichtbare reichen, sie bleibt 
eine Tat. Darum das Wort des Buddha: „Ihr, 
meine bikkhus, die ihr das Gute lassen sollt, um 
wieviel mehr sollt ihr das Böse lassen“. In der 
Meditation wird das Wort voll verständlich, was 
es heißt, keine Tat mehr irgendwelcher Art zu 
wirken, weder in Gedanken, noch in Worten, noch 
im körperlichen Sinne, ln der Meditation kommt 
der Lebensvorgang zur Ruhe, kann im letzten 
Empfindungserlebnis ausschwingen. 

Die Wege der Meditation sind mannigfacher 
Art, ob sie über die Beherrschung des Atemvor¬ 
ganges, über die sogenannten kasina-Übungen, 
über die rein-geistigen Reflex-Vorgänge, über 
satipattana, über bhavana, etc. zu jhana führen, 
immer sind ganz bestimmte Fesseln und Hemmun¬ 
gen zu überwinden, aufzulösen. 

Die Fesselungen, wenn sie sich im Anfang 
bemerkbar machen, verhindern meist den Entschluß 
zur Meditation. Sie entspringen einem vollkommen 
ungeiegelten Lebenswandel oder einem, der durch 
falsches Denken in eine Bahn gelenkt wurde, von 
der aus der Geist nur in große Verwirrung gerät. 
Das ist das Tragische des Lebensvorganges, aber 
auch das Erhabene des menschlichen Willens, daß 
kein Buddha, niemand Hilfe bringen kann, wenn 
ein solcher Mensch (wie Devadatta) nicht will. 
Wenn er den Geist nicht aus diesem Netzwerk 
der Umgarnungen befreien will, wenn er womöglich 
denkt, daß durch fremde Hilfe, durch Vorgänge 
von außen her die Wendung kommen kann. Alle 
Geisteslehren kennen und würdigen die Kraft des 
menschlichen Willens als das Letzte, Entscheidende 
im Lebensvorgang. (Die christliche Lehre zeigt 
in grandioser Weise die Tragik, in dem sich nach 
ihr dem einen Mitgekreuzigten durch seinen 
Willensentschluß der Himmel öffnet, der sich 
dem anderen verschließt.) Wer am atta der lch- 
Behauptung hängt, dem Zweifel ein williges Ohr 
leiht, im Ritus und Formelkram seine Kraft er¬ 
schöpft, wer glaubt, durch gelegentliches oder 
dauerndes Einschwingen in die Gefühlswelt den 
Lebensvorgang restlos erkennen zu können, wird 
und kann nicht zur Meditation im Sinne der 
Buddhalehre kommen, weil er die Anstrengungen 
scheut, die der Geist machen muß, sich mit 
den Wirkungen seiner Lebensführung ausein¬ 
anderzusetzen. Er gleicht einem Menschen, 
der in einem Wasser, das Schulterhöhe für ihn 
hat, untergetaucht ist und der nun gelegentlich 
den Kopf daraus erhebt. Gewiß erlebt ein solcher 
eine Befreiung, aber aus dem Wasser kommt er 
nicht, wenn er nicht die Anstrengungen fortsetzt, 
sondern das Mühen aufgibt. Wer durch gelegent¬ 
liche Ruhe-Erlebnisse, durch geänderte Lebens¬ 
gewohnheit schon die volle Freiheit glaubt erlangt 


zu haben) begeht den gleichen Fehler. Die Be¬ 
freiung ist nur eine zeitweilige, und ohne Anstren¬ 
gung und ohne Mühe kann die volle Befreiung 
nicht erreicht werden. 

Was befreit werden muß, ist das Organ 
der Erkenntnis, der Geist. Fünf Zustände sind 
es, die immer wieder beim Anfang des Ubens 
der Meditation im Sinne des dhamma als Hem¬ 
mungen (nivarana) erlebt werden (Begehren, 
Gehässigkeit, matte Müde, ruheloses Grübeln, 
Zweifel). 

Nicht ist es so, daß durch ein Nacheinander 
diese Zustände stufenmäßig überwunden werden 
müssen, sondern bei dem einen wird dieser, bei 
einem anderen wird jener Zustand, der Kraft ent¬ 
sprechend, vorherrschen, je nachdem das Tun des 
Menschen die Grundlagen, Ursachen, Bedingungen 
für das Vorhandensein des einen oder anderen 
Zustandes schafft. Wer stark sinnlich veranlagt 
ist oder dem Rhythmus, dem künstlerischen Gefühl 
zuneigt, muß dem Begehren, der Lust, der Gier 
mehr Zeit zur Überwindung widmen als ein anderer. 
Desgleichen, wer dem Macht- und Eitelkeitstriebe 
etc. unterliegt. 


Wer zum Fanatismus, zur Verlogenheit, zur Falsch¬ 
heit, zur Unehrlichkeit und Selbsttäuschung neigt, 
wird mehr mit den Zuständen des Hasses oder 
des Negativen zu kämpfen haben. Wer nach 
reichlich genossenem Mahle, nach zu großer, 
anstrengender, ermüdender Tätigkeit die Übungen 
vornehmen will, dessen Geist wird den Zustand 
der Schwere und Mattigkeit überwinden müssen. 
Ist der Druck sehr groß, gilt es, besondere Auf¬ 
merksamkeit dem Überwinden der Schwere zu¬ 
zuwenden, weil das Gegenteil, die übergroße 
Leichtigkeit und plötzliche Steigerung der Lebens¬ 
vorgänge, die Gefahr der Unruhe, nicht nur etwaige 
Schmerzen, besonders stark auftreten und wirken 
läßt und auch den Geist zu törichtem Gedanken¬ 
spiel, zum Grübeln veranlaßt. Die Gedanken 
werden wie von unsichtbarer Schnur gehalten, 
kreisen und wirbeln immer wieder um diesen oder 
jenen Punkt und fallen dem letzten Hemmungs¬ 
zustande, dem Zweifel zum Opfer. Jedes erfolg¬ 
reiche Üben beweist auch auf diesem Wege die 
Richtigkeit des dhamma-Wortes, daß es eine Lehre 
ist, die schon am Anfang beseligt, weil sie befreit. 

(Fortsetzung folgt.) 


Durch die Liebenswürdigkeit des kürzlich verstorbenen Professors Wilhelm ist es uns möglich, die 
nachfolgende Arbeit, die im Chinesisch-Deutschen Almanach 1930 erschienen ist, zu bringen. 

Eine der im Sanskrittext verloren gegangenen buddhistischen Sutren. 

Aus dem Chinesischen übertragen von Vasudev Gokhale. 

Yüan Scheng San Schi Lun. 

Lehrbuch 

der dreißig Abschnitte über die „Entstehung der Phänomene in gegenseitiger 

Abhängigkeit voneinander“ (pratityasamutpadasastra), 

verfaßt von Arya Ullangha. 

Übertragen (ins Chinesische) von Dharmagupta, dem Meister der Tripitakalehre aus Süd-Indien zur Zeit 

der großen Sui-Dynastie. 


(2. Fortsetzung.) 

Jetzt die übrigen Wirkungen: 

Vers 16: „Die Wirkung der Leiden¬ 
schaft, die des Elends, die Wirkung der 
Entwicklung und die der natürlichen Folge¬ 
erscheinung bilden in der entsprechenden 
anderen Abteilung die Zustände mit der 
Zahl zwei, eins, eins und eins.“ 

(Komm.) Innerhalb der schon vorhin erklärten 
zweiten Abteilung, die Sehnsucht zum Ausgangs¬ 
punkt hat (trsnamula), befinden sich die Wirkungen 
(phala) der Leidenschaft (samtapa?), des Elends 
(karpanya?), der Entwicklung und der natürlichen 
Folgeerscheinung (nisyanda). Sie entsprechen den 
Gliedern mit der Zahl zwei, eins, eins und eins; 
auf diese „Zustände“ sollen sie bezogen werden. 
In diesem Falle sind Sehnsucht (trsna) und Er¬ 
greifen (upadana) die Wirkung der „Leidenschaft“; 


Werden (bhava) und Ergreifen (upadana) die 
Wirkung des „Elends“; die Geburt (jati) die 
Wirkung der „Entwicklung“ und Altern-Sterben 
(jaramarana) die Wirkung der „natürlichen Folge¬ 
erscheinung“. Also sind dieses die acht Wirkungen 
(phala). 

Vers 17: „Es gibt diese zwölf Arten; 
weil sie aber von gleicher Potenz (bala) 
sind, entstehen sie von selbst in Abhängig¬ 
keit voneinander. Siesind mitdem Verstand 
als leblos (nihsattva) zu erkennen, ohne 
Lebensdauer (anayusa) und ohne Regung 
(acetana).“ 

(Komm.) Es gibt also zwölf Glieder, die mit 
Unklarheit (avidya) beginnen und mit Altern-Sterben 
(jaramarana) enden. Indem sie aber von gleicher 
Potenz sind, ist jedes einzelne in Abhängigkeit 
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von den anderen entstanden. Dadurch sind sie 
ohne Leben, ohne Lebensdauer und ohne Willens¬ 
regung; dies ist mit dem Verstand zu erfassen. 
Sie sind in diesem Falle „ohne Leben“, weil sie 
nichts Substantielles (eig. „Festigkeit“) besitzen, 
„ohne Lebensdauer“, weil ohne Ich (atman), und 
„ohne Regung“, weil ohne ein Agens (karaka). 


Vers 18: „In den vier Aspekten, daß 
es sich auf das nicht existierende Ich 
(anatma) bezieht, von dem nicht existie¬ 
renden Ich abhängig (anatmiya), dem nicht 
existierenden Ich inhärierend (anatmani) 
und der Ursache des nicht existierenden 
Ich inhärierend (anatmahetau) ist, ist 
Nicht-Wissen (avidya) wesenlos (sunya). 
Die übrigen Glieder (anga) sind ebenso.“ 


(Komm.) Nichtwissen (avidya) bezieht sich 
auf das nicht existierende Ich (anatma), Nichtwissen 
(avidya) ist in dem, was vom nicht existierenden 
Ich abhängig ist (anatmiya); Nichtwissen (avidya) 
inhäriert dem nicht existierenden Ich (anatmani), 
und Nichtwissen (avidya) inhäriert der Ursache 
des nicht existierenden Ich (anatmahetau). — Unter 
diesen vier Aspekten ist Nichtwissen (avidya) 
wesenlos (sunya). In dieser Weise ist Nichtwissen 
in den vier Arten der Reihe nach wesenlos. 
Ebenfalls sind auch alle übrigen Glieder wie 
Wirkungen (samskara) usw. wesenlos. So ist es 
zu verstehen. 


Vers 19: „Von den beiden Extremen 
(anta): Vergänglichkeit (uccheda) und 
Ewigkeit (sasvata) ist eben dieser mittlere 
Pfad (madhyamapratipad) gleichweit ent¬ 
fernt. Wenn sie diese Erkenntnis erlangt 
haben, erreichen die Buddhas, deren Kör¬ 
per aus Erkenntnis besteht (bodhikaya), 
die Vollendung.“ 


• (Komm.) „Es ist“ (asti) bedeutet die An¬ 
nahme von etwas Ewigem (sasvata-graha); „es ist 
nicht“ (nasti) bedeutet die Annahme von Vergäng¬ 
lichkeit (uccheda-graha). Das sind die zwei Extreme. 
In der Tat aber bedingt dieses eine das andere, 
und das andere entwickelt weiterhin das gesamte 
Dasein. Der mittlere Pfad ist eben von den 
beiden Extremen (anta) entfernt. In Unkenntnis 
dieses Umstandes fallen alle Häretiker (tirthika) 
in das eine oder andere Extrem. Wenn die er¬ 
habenen Buddhas diese Erkenntnis erlangt haben, 
dann nehmen sie den Erkenntniskörper an. Sie 
allein können in dieser Welt (lokantara) die 
Vollendung erreichen. Die übrigen Menschen leben 
gänzlich, ohne diese Sache (artha) zu erfassen. 


Vers 20: „Nachdem er diesen Pfad 
erkannt hatte, predigte der Heilige bei den 
Wesensscharen das Nicht-Vorhandensein 
des Ich (nairatmya). Der Erhabene hat 
früher in dem Sutra ,Stadt-Vergleich* 
(nagaropama) diese Sache (artha) erklärt.“ 


(Komm.) Er hat auch diesen mittleren Pfad 
erkannt. Der Buddha hat bei den Wesensscharen 
das Nichtvorhandensein des Ich verkündet. Es 
heißt: „Mönche (Bhiksavah)l Daß es ein Ich und 
etwas zum Ich Gehörendes (atmiya) gibt — die 
Klassen (jati) der Einfältigen (bala), gewöhnlichen 
fprthakjana) und nicht unterrichteten Menschen 
(asrutavat) folgen diesen angenommenen Bezeich¬ 
nungen. Nun aber gibt es kein Ich und nichts 
zum Ich Gehörendes. Mönche! Einzig das Leid 
(duhkha) entsteht gleichzeitig mit der Entstehung; 
einzig das Leid erlischt (nirudhyate) gleichzeitig 
mit der Vernichtung (nirodha).“ Der Erhabene 
hat diese Sache wie im Sutra „Stadt-Vergleich“ 
(nagaropama) auseinandergesetzt. 


Vers 21: „Das ,Ivatyayanasutra* erklärt 
die richtige Erkenntnis (samyakdrsti) und 
die Erkenntnis^ daß alles leer (sunya) ist. 
Das ,Phalgunasutra* erklärt ebenfalls die 
ausgezeichnete Lehre der Leerheit 
(sunyata).“ 


(Komm.) Durch diese drei Sutras und die 
übrigen Stellen wird es in ähnlicher Weise 
charakterisiert. Was der Erhabene gesagt hat, ist 
ebenso gemeint. 


Vers 22: „Wenn man die ,bedingte 


Entstehung* richtig erkennt, wird man der 
Erkenntnis von der Leerheit entsprechen. 
Wenn man die ,bedingte Entstehung* nicht 
erkennt, erkennt man auch jene ,Leerheit* 
ni cht.“ 


(Komm.) Die „bedingte Entstehung“ ist schon 
vorhin erklärt worden; ist sie richtig erkannt, so 
ist die Erkenntnis fehlerlos. Was ist es aber, 
das man erkennt? Es wird gesagt: Man erkennt 
(den Sinn der) Leerheit. „Wenn man die ,bedingte 
Entstehung* nicht erkennt, erkennt man auch Jene 
,Leerheit* nicht“: — Wird diese „bedingte Ent¬ 
stehung“ nicht erkannt, so wird man auch nicht 
in jene „Leerheit“ eindringen. So soll man es 
verstehen. 


Vers 23: „Wenn in bezug auf die Lehre 
von der Leerheit (sunyata) Oberhebung 
(mana) entsteht, so gibt es keine Abneigung 
(nirvid) gegen die Gruppen (skandha). 
Wenn in bezug auf jene kein Einsehen 
besteht, so irrt man sich (muhyati) über 
den Sinn (artha) der »bedingten Ent¬ 
stehung*.“ 
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(Komm.) „Wenn in bezug auf die Lehre 
von der Leerheit Überhebung entsteht, so gibt 
es keine Abneigung gegen die Gruppen“: — 
Wenn gegenüber der Lehre von der Leerheit 
Oberhebung aufsteigt, dann entsteht gegenüber 
den fünf Gruppen (skandha) keine Abneigung und 
keine Ablösung von ihnen. 

(Fortsetzung folgt.) 

• r :\* '. 





Samy utta - Nikaya. 

Die in Gruppen geordnete Sammlung aus dem Pali-Kanon der Buddhisten zum ersten Mal ins Deutsche 
übertragen von Wilhelm Geiger. Erster Band. 1930. Preis brosch. RM 12.—, Leinen RM 16.—. 


Mit dieser Arbeit übergibt der Benares-Verlag, 
München-Neubiberg (früher Buddhistische Abteilung 
des Oskar Schloß-Verlages), der Öffentlichkeit 
sein erstes größeres Verlagswerk auf buddhistisch¬ 
kanonischem Gebiet. Das ist eine Tat, die volle 
Anerkennung verdient, weil dadurch an der Aus¬ 
füllung einer Lücke gearbeitet wird, die für die 
deutsche buddhistische Welt gegenwärtig noch 
fühlbar ist. Vom Samyutta liegt bisher außer 
verstreuten Stücken bei Seidenstücker, Neumann etc. 
geschlossen der zweite Band, übersetzt von Pro¬ 
fessor Wilhelm Geiger, vor. Die englischsprechende 
buddhistische Welt hat es in der Beziehung besser. 
Dank der Tätigkeit der „Pali Text Society“ ist 
der Pali-Kanon dort vollständiger übersetzt als bei 
uns. Hoffen wir, daß der Benares-Verlag unter 
seinem Besitzer, Herrn Schwab, bald weitere feh¬ 
lende Bände des Kanon folgen läßt. 

Professor Geiger ist nicht nui in der wissen¬ 
schaftlichen sondern auch in der buddhistischen 
Welt ein so bekannter Name, daß man ohne 
weiteres zu seinen Arbeiten Vertrauen fassen darf, 
um so mehr, als er im Gegensatz zu manchen 
anderen Wissenschaftlern sich von jeder Polemik 
frei hält und nur in rein objektiver Weise an die 
Bewältigung des Stoffes geht. Diese vornehme 
Linie des Charakters ist beste wissenschaftliche 
Tradition und ein Zug, auf den in der Gegenwart 
nicht nachdrücklich genug hingewiesen werden kann. 
Weil Prof. Geiger betont und Wert darauf legt, 
daß er nicht als Buddhist, sondern nur als Wissen¬ 
schaftler die Übersqtzungsarbeiten ausführt, wird 
er auch für den Buddhisten in der Art der Behand¬ 
lung solcher Aufgabe zum Vorbild. Der Buddha 
sagt, daß zum Verständnis seines dhamma jeder 
kluge, aufrichtige und ehrliche Mensch kommen 
kann. Die Arbeit Prof. G.’s bestätigt die Richtig¬ 
keit dieser Buddhaworte. Aber das Verständnis 
ist noch nicht die Verwirklichung des Erkannten 
(Samyutta II. Sutta 68, 59, 60). Was. einerseits 
die Stärke der wissenschaftlich-objektiven stand¬ 
punktmäßigen Behandlung ist, ist andererseits ihr 
Nachteil. Der standpunktmäßigen Behandlung steht 
die erlebens-, wirkensgemäße .gegenüber.. Die 
Stärke der standpunktmäßigen Behandlung ist das 
gegenwärtig zeitliche Gebundensein. Die wissen¬ 
schaftliche Erkenntnis der Gegenwart, in diesem 
Falle die der vergleichenden Sprachwissenschaft, 
ist bei solchen Arbeiten führend und muß es sein, 
wenn sie ihren objektiven Charakter behalten soll. 
Vom Standpunkt der vergleichenden Sprachwissen¬ 
schaft aus ist die Arbeit Prof. G.’s entstanden. 
Damit ist sie wirklichkeits- und zeitgemäß, aber 
nicht wirklichkeitsgemäß im Sinne der Zeitlosigkeit. 
Jede Übersetzung buddhistischer Texte ist ein 
Herüberziehen, Herüberholen aus historischen, 


vergangenen Zeiten in die Gegenwart. Vom 
dhamma aber gilt das Wort, daß er eine zeitlose 
Lehre ist. Darum genügen Übersetzungen wohl 
als Mittel des Erkennens bis zu einem gewissen 
Grade, nämlich soweit, wie in der Gegenwart die 
„lebende Sprache“ als Ausdrucksmittel, als „Unter¬ 
scheidung“ (sankhara), Vermittler des Verständ¬ 
nisses, des Lebensvorganges ist. Darüber hinaus 
kann sie nicht führen, wie keine Sprache mehr als 
Verständigungswert hat. Auch die Kenntnis, d. h. 
das Lesen- und Verstehen-Können der Originale, 
genügt noch nicht, um den dhamma zu verwirk¬ 
lichen. Verwirklichen heißt ihn erleben, und das 
Erleben erstreckt sich nicht nur auf das Sprach¬ 
liche und Gedankliche, sondern geht darüber hinaus 
zur Denkensberuhigung, Denkensstillung und Auf¬ 
hebung. Und das ist der Zustand der Meditation. 

Für die Schwierigkeiten, denen die ver¬ 
gleichende Sprachwissenschaft gegenübersteht, ist 
die Arbeit von Prof. G. selbst ein beredtes Zeugnis. 
Nicht nur an einer, sondern an mehreren Stellen 
muß er zugeben, daß er nach dem Sinn übersetzt, 
nicht wortgetreu. Z. B. Seite 127, Anm. 1, Seite 158, 
Anm. 1: „Von mir ganz frei nach dem Sinn über¬ 
setzt“ oder Seite 347: „Die Lesung ist nicht sicher“, 
Seite 365: „Die wörtliche Übersetzung wäre“, 
Seite 213, Anm. 2: „Dhamma. Das Wort ist schwer 
2 u übersetzen . . .“, Seite 214, Anm. 3: „Was 
das Wort Tathagata bedeutet, ist schwer zu 
sagen“, usf. 

Die standpunktmäßige Erkenntnis der ver¬ 
gleichenden Sprachwissenschaft bringt es mit sich, 
daß nach Möglichkeit allgemein verständliche Aus¬ 
drücke bei der Übersetzung gewählt werden. Diese 
Wahl offenbart eine weitere Schwäche solcher 
Übersetzung von rein buddhistischer Erkenntnis 
aus. Gebraucht Prof. G. z. B. auf Seite 85, 92, 
189 usw. den Terminus „Seele“, so kommt er 
zweifellos dem allgemeinen Verständnis der Gegen¬ 
wart damit entgegen, auch gewisser buddhistischer 
Kreise. Aber der Buddha gebraucht den Begriff 
Seele“ in unserem Sinne nicht, sondern, vinnana 
ist Bewußtsein, eine besondere Artung des geistigen 
Kraftvorganges, und atta. Ich, Selbst, hat den Sinn 
des Persönlichkeitsbegriffes als eines Zusammen¬ 
falles» Gleichzeitigkeitswertes der Tätigkeit der 
5 Wirkensgruppen, panc-upadana-khandha. Da der 
Qegenwartsmensch mit „Seele“ meist etwas Blei¬ 
bendes, Ewiges, Dauerndes, Unveränderliches ver¬ 
bindet, ganz gleich, ob diesseits oder jenseits, ist 
e 5 für den Buddhisten und auch für den noch im 
er sten Stadium des Kampfes um die buddhistische 
Erkenntnis Stehenden schwer, hier den richtigen 
Weg zu finden. Nur, wenn er in ständigem Arbeiten 
na ch den drei Grundprinzipien des dhamma - dukkha. 



f~i! C r a £ an fr\l a " m ^ht, wird er um diese ge- 

a rliche Klippe des sprachlichen Ausdruckes 
herumkommen. Auf Seite 116, Anm. und Seite 189, 
nm. 2, spricht Prof. G. direkt von dem Begriff 
poeele im populären Sinne“. Den gibt es in der 
kaegenwart noch überall da im Buddhismus, wo 
der dhamma zur Volksreligion geworden ist. Auch 
im Samyutta 1. Teil finden sich manche Sutten, 
die^ ausgesprochenen volksreligiösen Charakter 


Ebenso allgemeinverständlich ist für die 
Gegenwart der Ausdruck „Das besondere indivi¬ 
duelle Selbst“, Seite 121, Anm. Doch auch hier 
“S 1 S * C ^ 1 s * e * s gegenwärtig halten, daß das 
für den Buddha nur konventionelle Ausdrücke waren, 
Qu- CS ^ etzten Endes das „Selbst“ als Träger, 
ochopfer, Former, Erhalter des Lebensvorganges 
im Sinne von etwas Unzerstörbarem, Dauerndem, 
Ewigem nicht gibt, sondern, daß die eigentliche 
Bedeutung der Persönlichkeit im Sinne des dhamma 
der Wirkens- und Erlebensvorgang der 5 panc- 
upadana-khandha ist. 


„Weltliche Einflüsse“, Seite 85, 100, 258, usw. 
ist ein Terminus, der einmal populäre Bedeutung 
besitzt, nämlich das, was man allgemein als Welt 
bezeichnet, die räumliche Welt, dann aber den der 
Gestaltung oder sankhara, das ist das Wirken und 
Gestalten in Abhängigkeit von den 6 Sinnesorganen, 
Geist als sechster Sinn. 

Weiterhin darf der Gebrauch des Wortes 
„Glaube“ den Buddhisten nicht dazu verleiten, 
mehr hinter dem Ausdruck zu suchen, als das des 
Entschlußfassens. Wie man an einen Wegweiser 
glaubt, wenn man den Weg geht, aber der Glaube 
dem Entschluß gleichsam nur vorausgeht, so ist 
der Terminus zu fassen. Wer psychologische 
Wertungen im Sinne einer Glaubensreligion hinein- 
l e gt, geht im Verständnis des dhamma und darüber 
hinaus in der Verwirklichung fehl. 

Der öfter von Prof. G. gebrauchte Ausdruck 
„Gleichgültigkeit“, Seite 131, 138, 214 usw. ist 
zwar verständlich, erfaßt aber nicht den Zustand, 
der dadurch umschrieben werden soll. Eine Voraus¬ 
setzung für die Verwirklichung des dhamma, und 
zwar die wichtigste, ist sich klar bewußt sein. 
Der Gleichgültige ist sich nicht klar bewußt, wohl 
aber der Gleichmütige. Gleichmut entsteht aus 
voller Kenntnis und Erkenntnis, die Gleichgültig¬ 
keit . . . aus Gleichgültigkeit. 

Wenn Prof. G. auf Seite 180, Anm. 1 sagt: 
„Der Sinn ist also: die empirischen Dinge, an 
denen die Leute hängen, berühren mich nicht; 
mein Denken hat den Kontakt mit der empirischen 
Welt aufgegeben“, müssen wir als Buddhisten uns 
stets gegenwärtig halten, daß es eine andere 
Welt, als die empirische, nicht gibt. Denn das 
gestaltende, wirkende Geschehen schafft Erfahrung, 
und die Summe aller Erfahrung fassen wir durch 
das Wort karma oder kamma zusammen. Wenn 
karma, kamma oder Erfahrung bis zu einem ge¬ 
wissen Punkte gelangt ist, dann setzt das Verstehen 



des dhamma ein, nicht nur das intellektuelle Er¬ 
fassen der Buddhalehre, sondern die praktische 
Arbeit zur vollkommenen Leidaufhebung beginnt. 

Um den Begriff „nirvana“ wird sich wohl in 
der buddhistischen Literatur immer ein großer 
Kranz von Erklärungsversuchen schlingen. Aber 
alle Erklärungen sind hinfällig, wenn es erreicht 
wird, d. h. wenn der arahat-Zustand erlangt ist. 
Darum erfordert der Ausdruck Seite 189 „höchstes 
nirvana“, daß man sich klar wird, daß darunter 
weder ein himmlischer, dauernder, ewiger Daseins¬ 
zustand im religiösen Sinne oder im Sinne des 
Mahayana gemeint ist, sondern einfach das Ver¬ 
löschen, Aufhören, Verschwinden aller Daseins¬ 
substrate, ganz gleich, wann, wo und wie sie sich 
gezeigt haben. Gebraucht man schon die Termini 
„hoch und niedrig“, dann ist das „niedrige nirvana“ 
das gänzliche Aufhören von Gier, Haß und Irre, 
kilesaparinibbana, und das „höhere nirvana“ das 
Aufhören aller Substrate, das, was man auch den 
letzten Tod bezeichnen könnte, das khandha- 
parinibbana. Aber Prof. G. braucht auch auf Seite 
247 den Ausdruck „großes nirvana“ und kommt 
damit dem wirklichen buddhistischen Verständnis 
wohl näher. 

Seite 69 und 86 sprechen von Kasteiungen. 
Gewöhnlich verbindet sich mit dem Begriff der der 
schmerzlichen Abtötung. Das ist aber nicht im 
Sinne des dhamma. Der verlangt viel mehr klare 
Erkenntnis, um in Abhängigkeit davon und gestützt 
darauf, die ganze Leidensmasse zum Schwinden 
bringen zu können. Daß das nicht ohne Kampf 
abgeht, ist für jeden, dem es mit der Aufhebung 
des Leidens ernst ist, klar. Aber dieser Kampf 
ist von der Lebensweise schmerzlicher Abtötung 
ebensoweit entfernt, wie von jeder anderen nutz¬ 
losen Gewaltanwendung. Als der bhikkhu Sonya 
sich im Gras die Füße blutig lief, um sein karma 
durch eine plötzliche Gewaltaktion zu vernichten, 
zeigte ihm der Buddha den Weg der Erkenntnis. 

Die Erklärungen zum Sutta 15 des ersten 
Abschnittes: „Sanate. Der Komm. I. 42/11 bezieht 
das auf die Töne, die durch den Wind in den 
hohlen Bäumen oder, durch das Aneinanderreiben 
von Stämmen und Ästen hervorgerufen werden. 
Wenn das freilich dann als ,großer Lärm‘ bezeich¬ 
net wird, so trifft das kaum den Sinn , veranlaßt 
mich, dem meine Erfahrung in der Meditation 
gegenüber zu stellen. Durch sich klarbewußt- 
sein und -bleiben einerseits und das Abklingen 
innerer Vorgänge andererseits, wird ein Zustand 
geschaffen, in dem auch schwache Geräusche, 
z. B. Fallen eines Blattes, Geräusch kriechender 
Käfer, usw. in der Stille wie ,,großer Lärm wirken, 
solange man noch mit „Hemmungen (nivarana) 
aller Art belastet in den Zustand der Meditation 
gelangt. Dann ist die Erschütterung des so ein¬ 
seitig gestrafften Nervensystems eine natürliche 
Folge, die, je nach der Veranlagung Furcht, Angst, 
Erschrecken, Beben, Zusammenfahren, Hautschauder 
usw., wie diese Zustände genannt werden mögen, 


auslost. Wenn andererseits sämtliche 5 Hem¬ 
mungen . aufgehoben sind, ist der Zustand ein 
wonniger, der gleichmäßig anhält, weil keine Über¬ 
reizung und Überspannung des Nervensystems 
vorliegt. 

Der im Sinne des dhamma kämpfende und 
strebende Mensch wird mit großem Genuß die 
Übersetzungen des ersten Bandes vom Samyutta 
lesen, bestärkt und bekräftigt es ihn doch, wie 
jedes Buddhawort, im Fortschreiten auf dem Wege, 
der am Anfang, in der Mitte und am Ende beseligt. 
Darüber hinaus wird ihm aber die Arbeit auch 
zum Führer, wenn aus dem Lesestoff ein Arbeits¬ 
stoff wird: 

„Der Lässigkeit geben sich hin die törichten, 
unverständigen Leute. 

Die Unermüdlichkeit wahrt der Verständige 
als seinen besten Reichtum. 

Gebt also nicht der Lässigkeit Euch hin, 
der Neigung zu sinnlicher Lust und zu Genuß: 

Der Unermüdliche, der geistige Versenkung 
übt, erlangt das höchste Glück" (Samyutta - Ni- 
kaya I, Sutta 36 und dhammapada 26). 


Im Anschluß an obige Besprechung möchte 
ich mir einen Vorschlag erlauben. Die alten Texte 
wurden redigiert durch das Zusammenarbeiten 
Vieler. Die Übersetzungen und Wiedergaben in 
der Gegenwart sind meist Werk eines Einzelnen. 
Wäre es nicht möglich, daß eine Übersetzung, 
besser eine unabhängige sprachliche Bearbeitung 
des dhamma, vorgenommen würde im Zusammen¬ 
wirken Vieler, so daß der vergleichende Sprach¬ 
wissenschaftler, der Religionshistoriker, der Philo¬ 
soph, der die Meditation Übende, gemeinsam ein 
Glossarium für schwierige und gebräuchliche Ter¬ 
mini, ohne sogenannte Quellenangabe, für den 
Volks- und Handgebrauch schaffen oder aber noch 
besser, die Bearbeitung der kanonischen Schriften 
nach dieser Seite hin erfolgen würde? Vielleicht 
findet sich ein rühriger Verlag. Der gute Wille, 
der für solche Zusammenarbeit notwendig ist, 
müßte bei Buddhisten eine Selbstverständlichkeit 
sein. Damit wird natürlich keineswegs die Arbeit, 
die der Einzelne betreffs der Abarbeitung seines 
karma zu leisten hat, an sich verringert, sondern 
nur erleichtert. 


Was kann der Buddhismus der Welt geben? 


In der „Japan Times" vom 16. Dezember 1929 
wendet sich Shigeo Takeda mit einem Appell an 
die Welt, in dem er unter anderem schreibt: „Die 
intellektuellen Kreise der Gegenwart wenden sich 
mehr und mehr unbefriedigt vom Materialismus des 
Westens ab und dem Buddhismus zu. So groß 
ist die Anziehungskraft des Buddhadhamma auf 
die Denker des Ostens und Westens, daß es nur 
eine Frage der Zeit ist, bis er die führende Lehre 
der Welt wird. Führend nicht nur betreffs der 
Zahl seiner Anhänger — das ist er schon — sondern 
führend an Einfluß." 

Er zitiert Dr. Paul Carus: „Je mehr wir mit den 
Originalschriften des Buddhismus bekannt werden, 
um so mehr bewundern wir die Größe, die Weit¬ 
sicht und das Verständnis, mit dem er die religi¬ 
ösen und psychologischen Probleme behandelt.“ 
Takeda fügt hinzu: „Buddhismus hat immer den 
Fortschritt aller Wissenschaften vorausgesehen und 
war stets ein Freund der Freiheit und des freien 
Denkens. So weit reicht sein Verständnis, daß 
es keinen Fortschritt in der Welt gibt, bei dem 
er nicht innere Hilfe zu leisten vermag. Keine 
Möglichkeiten außerhalb seines Bereiches sind für 
irgendwelchen Fortschritt da. Niemals kann man 
von ihm sagen, daß er unbrauchbar wird oder 
durch irgendwelche Entdeckungen, Erfindungen 
oder sonst irgendwie, überholt werden könnte; 
denn er wurzelt in den festen Prinzipien der Wahr¬ 
heit, die unabänderliches Gesetz sind. 

Der Buddhadhamma erklärt das Wesen aller 
Dinge und wirft ein durchdringendes Licht auf 
das Mysterium von Leben und Tod. Leben ist 


kein Rätsel, aber eine wissenschaftlich zu erkennende 
und zu erforschende Vorhandenheit, die jeder 
Mensch nach seinem Willen formen kann. Der 
Mensch ist der Herr seines Schicksals. E r kann 
es durch schlechtes Tun ruinieren oder daraus in 
Gegenwart und für die Zukunft etwas Wunder¬ 
volles entwickeln bis zur Vollendung. Der Mensch 
besitzt den Schlüssel zu dem Mysterium des Lebens 
und, obgleich Schleier auf Schleier fallen muß, bis 
man Gesicht zu Gesicht mit der Wahrheit steht, 
ist doch kein Schleier so dicht und so dunkel) 
daß er nicht durchdrungen werden könnte. So’- 
bald ein Mensch auf sich selbst alle Verantwortung 
für das, was in seinem Leben war und sein wird 
übernimmt, macht er den ersten Schritt dem letzten 
Ziele entgegen. Denn in ihm selbst und nirgends 
anders ruhen und schlummern die Kraft Und der 
Wille, durch Welche er vollkommene Erkenntnis 
erlangen kann- Unermeßliche, ungeahnte Fähig¬ 
keiten und Möglichkeiten sind in ihm verborgen 
Es ist unmöglich sie zu messen. In be Zlig auf 
die unumschränkte Anerkennung der dem Menschen 
innewohnenden Macht und Größe steht der Bud¬ 
dhismus einzig a rtigda. Er zeigt der Welt das reinste 
Ideal menschlicher Entwicklung, das jemals darge¬ 
legt wurde. Der dhamma ist der Stern, d em wir 
folgen und das Licht, das. uns leuchtet. Im allge¬ 
meinen Leiden, in gemeinsamer Hoffnung, d aß 
einmal die Zeit kommen möge, in der die Wahr¬ 
heit, die der Buddha lehrte, von allen We 3en er _ 
kannt wird, mögen sich Ost und West die Hände 
reichen“. 

(Buddhism in Eotf^d. November 1930) 
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Verlegung der Eröffnungsfeier des 

Sarnath Vihara. 

Einer behördlichen Anregung- folgend, die 
die Eröffnungsfeier bis nach der Vollendung der 
gärtnerischen Arbeiten um den Vihara verlegt 
sehen möchte, hat die Mahabodhi Gesellschaft, wenn 
auch zögernd, dem Wunsche entsprochen und die 
Feier auf das Jahr 1931 verschoben. „Diese Ände¬ 
rung des Datums wird ohne Zweifel beträchtliche 
Unbequemlichkeiten für unsere Freunde mit sich 
bringen, die alle Vorbereitungen für den Besuch 
in Sarnath während der kommenden Wintermonate 
getroffen haben. Wir sprechen allen gegenüber 
unser tiefstes Bedauern aus. Unter den gegen¬ 
wärtigen Umständen ist es unmöglich, ein bestirn¬ 
tes Datum für die Abhaltung der Feier zu geben. 
Wir können nur sagen, daß es nicht vor Oktober 
1931 sein wird, hoffen aber, daß dann eine um 
so mehr eindrucksvolle Versammlung stattfinden 
wird, die im Zeichen für das wieder erwachende 
Leben in dem Heimatlande des Buddha sein soll.“ 
(Mahabodhi Journal Oktober 1930.) 

In der Julinummer des „Monthly Dobo“ und 
in der Oktobernummer des „Mahabodhi Journal“ 
ist die Vesak-Ansprache von Fräulein Mielke „Warum 
wurde ich Buddhistin“ („Why I becam a Buddhist“, 
übersetzt von Fräulein Marcuse) erschienen. In der 
August und Septembernummer des „Monthly Dobo“ 
die Arbeit des Herrn Steinke: „Fehlt der Zeitwert 
in der Buddhalehre?“ („Is the value of time lacking 
in Buddhas Teaching?“) 


Mitteilungen: 

Wie der Buddhismus die Kriminalität ver¬ 
ringert, zeigt ein weiterer Beleg: „Eine Statistik 
vom Jahre 1895 zeigte, daß in Indien je ein be¬ 
strafter Verbrecher entfiel auf 274 europäische 
Christen, 509 Eurasier, 709 eingeborene Christen, 
1361 Hindus, 3787 Buddhisten“ (The Open Court 
IX, 4438). (Entnommen aus „Indische Reiseskizzen“ 
von Richard Garbe, Oskar Schloß-Verlag, München- 
Neubiberg, 1925.) 

Zu der Arbeit Prof. Wittes „Buddhismus 
in Geschichte und Gegenwart“ (siehe „Der Buddha¬ 
weg und wir Buddhisten“ Jahrgang3, Nr. 2) schreibt 
uns Prof. N.: „Mit Genugtuung las ich auch jene 
Stelle des Witteschen Buches, die den europäischen 
Buddhaverehrern, die sich so gern Buddhisten 
nennen, klipp und klar sagt, daß sie trotz alledem 
immer noch recht weit von dem entfernt sind, 
was sie zu sein glauben, ohne sich der Illusion 
bewußt zu werden, in die sie sich immer tiefer 
einspinnen. Welch ein Glück wäre es für dieses 
Europa, ja für die Welt, wenn Witte mit seiner 
Behauptung nicht recht hätte. Heute, wo wir 
eigentlich schon wieder am Vorabend des nächsten 


Völkerkrieges stehen, wäre buddhistische Be¬ 
friedung der verhetzten Menschheit wohl das höchste 
Ziel, das von den Volksbeglückern anzustreben 
versucht werden müßte. Doch — bleiben wir 
ruhig, und trachten wir in der aktiven Ruhe Fort¬ 
schritte zu machen.“ 


Sir Hari Singh Gour, Autor von „The Spirit 
of Buddhism“, schreibt in „Buddhist Annual of 
Ceylon“ 1929, Seite 182: 

„Der Gründer des Buddhismus, Gautama 
Buddha, hat seinen dhamma nicht in der Absicht 
gelehrt, irgendeine Volksreligion daraus zu machen, 
die auf der Annahme von Glaubenssätzen basiert. 
Seine ursprüngliche Absicht war, Lebensregeln, 
die wir als ethische bezeichnen, festzulegen. Deren 
Befolgung ermöglicht für jeden, gleichgültig welchen 
Glauben er hat, sich volle Klarheit über die 
Wirklichkeit des Lebensvorganges zu verschaffen. 
Der Buddha-dhamma war stets eine Lehre der 
Vernunft. Zu einer Volksreligion entwickelte er 
sich durch den Gegensatz zu den herrschenden 
Lehren, im besonderen zu cler des Hinduismus. 
Um diese Seite des Buddhismus verstehen zu 
können, muß man die Hauptgrundsätze des Hindu¬ 
ismus kennen. Bis zur Zeit des Buddha hatten 
die Brahmanen dem Volke eine Lehre verkündet, 
die die Erlösung von Opfern, Selbstopferung und 
Selbstverleugnung- abhängig machte. Alle Opfer 
hatten durch die Hand der Brahmanen zu gehen, 
die von sich erklärten, die Schlüssel des Himmels 
in ihren Händen zu halten.“ 


Eingesandte Zeitschriften: 

The Maha-Bodhi, herausgegeben von der Maha 
Bodhi Society, Calcutta, Okt., Novbr. 1930. 

The British Buddhist, herausgegeben von The 
British Mahabodhi Society London, Novbr., 
Dez. 1930. 

Buddhism in England, herausgegeben von The 
Buddhist Logde, London, Novbr., Dez. 1930. 

The Monthly Dobo, herausgegeben von Young 
Mens Buddhist Association of Hawaii, Hono¬ 
lulu, November 1930. 

Buddhistisches Leben und Denken, Verlag des 
Buddhistischen Holzhauses, Berlin -Frohnau, 
Oktober, Dezember 1930. 

Zeitschrift für Missionskunde und Religions¬ 
wissenschaft, herausgegeben von Professor D. 
Dr. Witte und Professor D. H. Haas., 45. 
Jahrgang, 11. u. 12. Heft, 1930. 

Sinica, Zeitschrift für Chinakunde und Chinafor¬ 
schung, begründet von Professor Dr. Richard 
Wilhelm, Oktober, Dezember 1930. 

Eingesandte Bücher: 

Samyutta-Nikaya, Erster Band, übertragen von 
Wilhelm Geiger, Benares - Verlag, München- 
Neubiberg, 1930. 


Verlag: Gemeinde um Buddha e. V., Berlin. Herausgeber: Martin Steinke, Berlin-Wilmersdorf. 

Druck: Buchdruckerei Renne, Berlin-Weißensee. 


12 — 



-* b>/Vi I NUR UNE* jC*G(A 

'■& ^ rX JCM DJCH KENf.TM 



IX.OTI v^CfKj^tR. 


5f J 'l lX!C£KU»AWh£BÜfW j 

*3’- 



:>’ (fciöfc* &39§£föä 


Gemeinde um Buddha E. V., gegründet 1922 


„mwA®©" 

Er ist gleichzeitig* für die Glieder der Gemeinde ein Maßstab für den 
Grad und die Stärke der inneren Erkenntnis und für den Erfolg ihres Kämpfens 
und Ringens auf dem Wege der Befreiung.— 

Im Kampfe mit dem Sainsära bietet die Gemeinde uro Buddha: 

Stunden der Erbauung für jeden, der kommt, durch Vorträge. Schule 
der Erkenntnis und des Wissens für alle ringenden und kämpf enc ^ en Sucher 
der Wahrheit durch Übung, und strebt an ein Haus in stiller Zurückgezogenheit 
für solche, die das Ziel „Kilesanibbänam“ („Nirväna“) schon hier erreicht 
haben. 

Auskunft über nähere Einzelheiten sowie Satzungen erteil® 11: 

F. Som® cr » 

Berlin O. 34, Straßmannstr. 19 
Fernruf: Al®*- 1320. 


M. Luedtke, 
Berlin-Neukölln, 
Friedelatr. 58 



